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The status of women in the Catholic Church: the paradigm of reciprocity in equivalence and difference 
The study examines the juridical status of women in the Catholic Church, underlining the historical evolution from its
origins to the present time. Despite the tendencial equalization achieved in the current legislation, important restrictions
on women’s legal capacity remain in the access to established and ordained ministries. The promotion of the role of
women requires  not only to implement  the principle of  equivalence in participation in the life and mission of the
Church, but also to enhance the specificity of the feminine dimension within the ecclesial communion. 
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1. Evoluzione storica della condizione giuridica della donna
1.1. La dialettica tra i principi ispiratori e la disciplina positiva
La condizione giuridica della donna nella Chiesa è l’esito di uno sviluppo storico contrassegnato da
una persistente ambivalenza per la dialettica continua tra i principi ispiratori della dottrina cristiana,
da un lato,  e la disciplina che regola il  suo stato,  dall’altro.  I primi,  infatti,  affermano l’eguale
dignità dei due sessi nella conformazione ontologica delle creature di Dio e dei discepoli di Cristo,
così da valorizzare la natura e il ruolo della donna; la seconda, invece, risulta progressivamente
condizionata dai contesti culturali, sociali e giuridici, in cui si strutturano le comunità ecclesiali nel
corso del tempo, giungendo a prevedere forti restrizioni alla capacità giuridica e d’agire delle donne
(Zuanazzi,  2010).
Il nucleo essenziale del messaggio cristiano si trova nell’insegnamento e nel comportamento di
Gesù di Nazareth1, il quale, nonostante il quadro giuridico-culturale dell’ambiente giudaico ponesse
la donna in uno stato di inferiorità, dimostra di tenere in grande considerazione le donne che lo
circondano, tanto da sceglierle come interlocutrici2 o testimoni privilegiate3, o da indicarle come
esempio di chi ha una fede autentica4. In contrappunto alle discriminazioni subite dalla condizione
muliebre negli ordinamenti giuridici del mondo antico, l’annunzio cristiano contiene un appello di
liberazione  della  donna5,  cosicché  di  fatto  numerose  sono  le  donne  che  si  convertono  al
1 Il riferimento al “cuore del Vangelo” per il pontefice Francesco costituisce  il criterio fondamentale per valutare
l’autenticità del messaggio annunziato dalla Chiesa e quindi per promuovere ogni coerente riforma (esortazione
apostolica Evangelii gaudium, 24 novembre 2013, nn. 34-39).
2 La samaritana, in Gv 4,7-29; Maria e Marta, in Lc 10, 38-42
3 Le donne sono le  prime testimoni  della  Resurrezione (Mt 28,  1-10;  Mc 16,  1-8;  Lc 24,  9-11;  Gv 20,  11-18),
quantunque nel sistema giuridico ebraico non si attribuisse alcun valore alla testimonianza delle donne.
4 Significativo è l’episodio in cui una donna unge il capo a Gesù e di lei il Maestro dice: «In verità vi dico, dovunque
sarà predicato questo vangelo nel mondo intero, sarà detto anche ciò che costei ha fatto, in memoria di lei» ( Mt 26,
13; Mc 14, 9). Altre donne lodate per la loro fede sono la cananea (Mt 15, 21-28); l’emorroissa (Mc 5, 27-34); la
peccatrice (Lc 7, 37-47). 
5 In Gal 3, 28 la condizione della donna viene accomunata ad altre situazioni di inferiorità da cui libera il battesimo
in Cristo: quella di pagano rispetto all’ebreo, quella di schiavo rispetto al libero. La relazione uomo-donna, tuttavia,
si differenzia anche sotto il profilo terminologico dalle altre (mentre quelle sono distinte da oudè, tradotto con né,
questa è distinta da kaì, tradotto con e), in modo da sottolineare che la distinzione tra uomo e donna non sia, come
le altre, da abolire, ma costituisca una relazione di reciprocità da rinnovare nella fede in Cristo Gesù (Milano 2008;
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Cristianesimo6,  che  si  impegnano  nella  diffusione  della  fede,  che  svolgono  ruoli  diversi
nell’organizzazione  delle  comunità  e  partecipano  attivamente  nello  svolgimento  delle  funzioni
ecclesiali, fin dal primo nucleo di discepoli a Gerusalemme7. Le fonti tramandano il nome di alcune
di queste donne che rivestivano una posizione di prestigio e si sono distinte nel praticare opere di
assistenza caritativa8, nel profetare9, nell’assumere ruoli di responsabilità nella guida delle comunità
locali10 o nel condurre le chiese domestiche11, nello svolgere altre attività di collaborazione all’opera
degli apostoli12 (Fabris 1982; Perroni 2015; Valerio 2016).
Per converso, la disciplina positiva che si viene progressivamente a consolidare nelle comunità
cristiane risulta sempre più influenzata dalla condizione di sottomissione che caratterizza lo stato
della donna nei diversi sistemi socio-giuridici, sia quello ebraico, sia quello greco-ellenistico, sia
quello  romano (Metz  1985;  Gaudemet  1998).  Sulla  base  di  interpretazioni  riduttive  delle  fonti
neotestamentarie, che  enfatizzano  una visione negativa della donna come essere debole e difettivo,
necessariamente da porre sotto il controllo dell’uomo considerato per natura superiore13, in epoca
classica si giunge a delineare un  quadro generale di norme che stabiliscono una serie di proibizioni
e limiti alla capacità giuridica e d’agire delle donne, sia nell’ambito della famiglia14, sia nell’ambito
della comunità ecclesiale, ove vengono private di qualsiasi competenza nell’amministrazione dei
sacramenti e nella celebrazione degli atti di culto15 e sono escluse dall’esercizio di qualsiasi autorità
o funzione pubblica16.
Pelletier 2018). Sul rapporto di reciprocità tra uomo e donna, si vedano le riflessione svolte nel § 2.2.
6 At 5, 14 (Gerusalemme); 8, 12 (Samaria); 16, 13 (Filippi); 17, 4 (Tessalonica) e 12 (Berea in Macedonia); 17, 34
(Atene). Nelle colonie greche si dice che furono molte le donne della nobiltà che aderirono al cristianesimo ( At 17,
4 e 12).
7 At 1, 14. 
8 In Palestina, a Giaffa, si ricorda Tabità (At 9, 36 e 39).
9 A Cesarea, sono menzionate le quattro figlie del diacono Filippo (At 21, 9).
10 Un ruolo autorevole e rinomato viene riconosciuto, in particolare, a Prisca o Priscilla, insieme con il marito Aquila
(At 18, 2; 18 e 24; Rm 16, 3-5; 1 Cor 16, 19; 2 Tm 4, 19 e 21). Un ruolo di responsabilità è attribuito pure a Febe,
raccomandata da Paolo alla comunità di Roma e qualificata “nostra sorella, diacono della chiesa di Cencre” (Rm 16,
1-2). Una posizione di rilievo doveva rivestire anche Appia, unica donna nominata da Paolo tra i destinatari delle
sue lettere (Fm, 2).
11 Nelle scritture si ricordano le chiese domestiche nelle case di Maria, madre di Giovanni Marco  a Gerusalemme (At
12, 12); di Lidia a Filippi (At 16, 15 e 40), di Priscilla a Efeso (1 Cor 16, 19) e a Roma (Rm 16, 3-5); di Appia a
Colosse (Fm 2). 
12 Nella parte finale della lettera ai Romani, l’apostolo Paolo invia i saluti ai suoi collaboratori, tra cui ricorda anche
alcune donne: oltre a Febe e Priscilla, sono ricordate Maria “che ha faticato molto per voi”; Trifena, Trifosa “che
hanno lavorato per il Signore”, e “la carissima” Perside “che ha lavorato per il Signore”, Giunia o Giulia e altre
donne indicate  non per  nome ma per  i  legami di  parentela  (Rm 16,  1-15).  Altre  collaboratrici  che  godono di
prestigio nella comunità di Filippi, sono  Evodia e Sintiche (Fil 4, 2-3).
13 Graziano considera la condizione di sottomissione della donna un dato “evidente” (C. 33, q. 5, c.  20,  dictum).
Richiamando passi  delle lettere apostoliche, ma andando oltre il  senso originario, configura una vera  condicio
servitutis della  donna  rispetto  all’uomo:  «vir  est  caput  mulieris,  et  mulier  corpus  viri,  ..  et  hoc,  ..  propter
condicionem servitutis, qua (mulier) viro in omnibus debet subesse» (C. 33, q. 5, dictum post c. 11). La ragione che
giustifica questa condizione di inferiorità viene individuata nell’argomento di Paolo, circa la responsabilità della
donna nella colpa originale: «pro peccato, quod mulier induxit, ab Apostolo eis indicitur verecundari, viro subditas
esse,  in signum subiectionis velatum caput habere» (C. 15, q.  3,  principium,  § 2).  Analoga svalutazione della
condizione femminile si trova nella riflessione teologica: per un’analisi puntuale si veda  Zorzi 2014).
14 Nonostante la parità tra  coniugi  affermata dal  diritto canonico sotto il  profilo del  consenso e dei  diritti-doveri
coniugali, nella vita familiare resta la superiorità del marito. Questa ambivalenza della posizione della moglie, pari
come coniuge ma sottomessa come donna, è rispecchiata da Graziano (C. 33, q. 5, dictum post c. 11): se, da un lato,
«in debito coniugii eque mulier habet potestatem viri, sicut et vir mulieris», dall’altro, «in ceteris vir est caput
mulieris».
15 Il diaconato femminile era caduto in desuetudine sin dall’alto medioevo e si  ribadiva l’incapacità della donna a
ricevere l’ordine sacro (Decretum, C. 15, q. 3, pr.: «Mulieres autem non solum ad sacerdotium, sed nec etiam ad
diaconatum provehi possunt»).
16 Non  poteva  insegnare,  né  predicare,  né  proclamare  il  Vangelo,  e  nemmeno  prendere  la  parola  in  pubblico
(Decretum, C. 33, q. 5, c. 19). L’eccezione più significativa all’incapacità delle donne a rivestire ruoli pubblici è
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Eppure,  malgrado  questo  stato  generale  di  inferiorità,  le  donne  seppero  ritagliarsi  spazi  di
intervento e di partecipazione attiva alla vita e alla missione della Chiesa (Cabibbo 2017; Fossati
2017;  Valerio,  2017):  dalla  moltitudine  di  queste  donne  impegnate  a  incarnare  il  messaggio
evangelico,  rimasta  per  lo  più  anonima,  sono  riuscite  a  emergere  grandi  figure  autorevoli
(Benedetto XVI, 2011) che diedero un contributo significativo in  numerosi  ambiti,  con apporti
originali  non solo sul piano dell’agire pratico, ma anche nel campo dottrinale,  tanto che alcune
furono proclamate Dottore della Chiesa17. Si tratta di eccezioni che confermano la regola di una
condizione ordinaria  di  sottomissione della donna,  ma risultano per questo tanto più importanti
quanto  più  si  pensi  alle  restrizioni  e  proibizioni  che  circondavano  il  loro  stato.  Altre  figure
potrebbero esserci state e attendono di essere conosciute, perché la storia delle donne e del loro
ruolo nella società ecclesiale è ancora da approfondire e completare.
1.2. L’emancipazione della donna nella normativa vigente
L’emancipazione della  donna nella Chiesa deve attendere la seconda metà del XX secolo.  Una
condizione  di  inferiorità  della  creatura  femminile  continua  a  essere  prevista  nel  codice  piano-
benedettino,  che  conserva  una  serie  di  norme speciali  dirette  a  limitare  la  capacità  giuridica  e
d’agire della donna e a prescrivere in diversi ambiti l’osservanza di peculiari cautele di fronte alle
donne (Vasquez, 1974; Bañares, 1986). In seguito, tuttavia, questa visione riduttiva viene sottoposta
a una seria revisione critica, per effetto anche del movimento di promozione della donna esploso in
Occidente tra la fine del XIX e il XX secolo. Il magistero viene così sollecitato a riconoscere la pari
dignità  delle  persone,  indipendentemente  dal  sesso,  tanto  da  ricomprendere  l’emancipazione
femminile  tra  i  “segni  dei  tempi”  che devono essere  positivamente  accolti  pure nell’istituzione
ecclesiale18.
Con  la  riflessione  del  concilio  ecumenico  Vaticano  II  si  evidenziano  e  si  consolidano  i
presupposti assiologici per affermare il principio di equivalenza della donna rispetto all’uomo e per
garantire la tutela dei suoi diritti essenziali, come persona umana e come fedele19. Quantunque la
dottrina conciliare non affronti espressamente la questione femminile20, i testi dei documenti non
prevedono neppure una diversità di condizione in base al sesso per coloro che sono stati incorporati
a  Cristo  e  partecipano  al  sacerdozio  comune.  Da  questo  silenzio  su  una  qualsiasi  disparità  di
trattamento, si può dedurre che nella posizione fondamentale di membro del popolo di Dio la donna
sia del tutto equiparata all’uomo. 
Tale  principio  di  equivalenza  intrinseco all’insegnamento  del  Concilio  viene  recepito  nella
successiva codificazione canonica, che giunge a sopprimere quasi tutte le disposizioni speciali che
nella  precedente  normativa  ponevano  restrizioni  alla  capacità  giuridica  e  d’agire  della  donna
comunque rappresentata dalle  superiori  dei  monasteri  femminili,  le quali,  pur  non essendo titolari  di  potere di
giurisdizione in senso proprio, possedevano comunque un potere di governo materiale sulle donne consacrate ad
esse soggette. Alcune badesse di monasteri esenti dalla giurisdizione del vescovo del luogo, inoltre, per concessione
di speciali privilegi pontifici, ricevettero la titolarità di poteri di giurisdizione quasi episcopali, che si estendevano
sul convento e su tutto il territorio e le comunità soggette al monastero (Baucher, 1935; de Fürstenberg, 1984).
17 Teresa d’Avila (Paolo VI, lettera apostolica  La multiforme sapienza divina del 27 settembre 1970), Caterina da
Siena (Paolo VI, lettera apostolica Mirabilis in Ecclesia Deus, 4 ottobre 1970), Teresa di Lisieux (Giovanni Paolo
II, lettera apostolica  Divini amoris scientia, 19 ottobre del 1997) e Ildegarda di Bingen (Benedetto XVI, lettera
apostolica del 7 ottobre del 2012).
18 Giovanni XXIII, lettera enciclica Pacem in terris, 11 aprile 1963, n. 22.
19 Concilio ecumenico Vaticano II, costituzione dogmatica Lumen gentium, nn. 30-32; costituzione pastorale Gaudium
et spes, nn. 29 e 49.  Peraltro, i principi fondamentali che nella dottrina del concilio Vaticano II promuovono il
pieno protagonismo delle donne nella Chiesa devono ancora ricevere piena attuazione nell’ordinamento e nella vita
delle comunità ecclesiali (Militello 2007; Noceti 2017 b).
20 Riferimenti specifici alla donna si trovano nel decreto sull’apostolato dei laici, per riconoscere l’impegno sempre
profuso  dalle  donne  nelle  attività  ecclesiali  e  l’importanza  di  promuovere  una  loro  più  larga  partecipazione
(Apostolicam actuositatem, n. 9) e nei Messaggi finali all’umanità (8 dicembre 1965), uno dei quali è rivolto alle
donne, perché si impegnino a incarnare lo spirito del Concilio.
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(Bañares 1986; Recchi 1989; Blanco 1992; Peña García 1997; Olmos Ortega 1998; Boni 2004;
Zuanazzi 2009). Così, nell’elenco delle situazioni giuridiche che attengono allo statuto comune dei
christifideles e a quello proprio dei laici non si riscontrano previsioni che differenzino la condizione
della donna rispetto all’uomo21.
A seguito di queste riforme, pertanto, la presenza della donna nella vita della Chiesa risulta
maggiormente  valorizzata  e  potenziata,  non  solo  per  l’eliminazione  dei  canoni  che  la
discriminavano, ma anche in virtù di una più generale promozione della posizione dei laici nel
quadro  delle  dinamiche  di  comunione  interne  alla  società  ecclesiale.  Tutti  i  fedeli,  infatti,  pur
percorrendo ciascuno un cammino originale, sono chiamati a realizzare una identica vocazione alla
santità e a partecipare in forma attiva e responsabile alla missione affidata da Cristo, nelle distinte
funzioni  di  governare,  insegnare  e  santificare,  e  in  questa  modalità  di  base  che  corrisponde al
sacerdozio comune non si riscontrano differenze tra uomini e donne.
Si può pertanto ragionevolmente ritenere che la normativa attuale si ispiri al principio generale
di  una  tendenziale  equiparazione  delle  condizioni  dell’uomo  e  della  donna,  che  si  estende
potenzialmente in tutti gli ambiti e aspetti nei quali la diversità naturale del dimorfismo sessuale
della persona umana non costituisca una ragione idonea a giustificare un trattamento differenziato.
1.3. Le persistenti restrizioni alla capacità della donna tra resistenze di fatto e limitazioni di diritto
Nonostante i rilevanti cambiamenti della disciplina, la promozione autentica della donna è una sfida
che la Chiesa deve ancora compiutamente attuare. Significativi  risultano al riguardo i numerosi
richiami del pontefice Francesco che invitano a favorire un ruolo attivo della donna, più ampio e più
incisivo, nei diversi ambiti della vita della comunità e dell’organizzazione ecclesiale22.
Ma  perché  sussiste  ancora  una  “questione  femminile”  nella  Chiesa?  Evidentemente,  si
riscontrano tuttora delle rilevanti disparità di trattamento, dal momento che continuano ad essere
previste  significative limitazioni alla partecipazione piena delle donne nella missione ecclesiale,
particolarmente nell’ambito delle strutture istituzionali.
Per  valutare  dal  punto  di  vista  giuridico  queste  situazioni  di  differenziazione  di  status tra
l’uomo e la donna, occorre distinguere tra restrizioni di diritto e resistenze di fatto.
La  permanenza  di  resistenze  di  fatto  alla  capacità  delle  donne  di  assumere  posizioni  di
responsabilità nell’esercizio delle funzioni pubbliche nella Chiesa,  pur in assenza di preclusioni
stabilite dal diritto, è da ricondurre alla vischiosità della precedente condizione di inferiorità in cui
erano relegate. Invero, come si è detto, la normativa attuale prevede un’ampia possibilità dei laici,
senza distinzione tra uomini e donne, ad assumere ministeri, incarichi o uffici, per i quali non si
richieda necessariamente la previa recezione di un certo grado del sacramento dell’ordine23. I laici,
uomini e donne, possono essere investiti  di  compiti  di  consulenza,  come esperti  o consiglieri24;
21 Si veda l’elenco degli obblighi e diritti di tutti i fedeli (cann. 208-223 CIC) e degli obblighi e diritti dei fedeli laici
(cann. 224-229 CIC). In quest’ultimo elenco le uniche disposizioni che configurano una diversità di trattamento
sono quelle del can. 230 (§§ 1-3), che però non attengono allo status di base, ma alla recezione ulteriore di specifici
ministeri, riservati ai viri laici (su questa discriminazione si veda infra nel § 1.3).
22 Si ricordano, in particolare, l’esortazione apostolica Evangelii gaudium, 24 novembre 2013, n. 103; il Discorso ai
partecipanti al Seminario promosso dal Pontificio Consiglio per i Laici in occasione del XXV anniversario della
“mulieris dignitatem”, 12 ottobre 2013; il  Discorso ai partecipanti alla Plenaria del Pontificio Consiglio della
cultura,  7 febbraio 2015; il  Discorso all’Unione Internazionale Superiore Generali,  12 maggio 2016. Per  una
raccolta di questi interventi, si veda il volume Francesco 2016.
23 I laici non possono essere investiti di quegli uffici o incarichi che implicano esercizio della potestas ordinis e che
devono essere conferiti a chi sia insignito dell’ordine sacro. Nell’ambito delle competenze di potestas iurisdictionis
restano  preclusi  ai  laici  solo  gli  uffici  capitali  (romano  pontefice  e  vescovi).  In  tal  senso  si  era  espressa  la
Congregazione per la Dottrina della fede, in una risposta dell’8 febbraio 1977, nella quale aveva affermato che dal
punto di vista dogmatico «i laici sono esclusi soltanto dagli uffici intrinsecamente gerarchici».
24 Can. 228, § 1 CIC. Applicazioni concrete sono precisate in altre norme: per i consultori dei dicasteri della Curia
romana (Giovanni Paolo II, costituzione apostolica Pastor bonus, 28 giugno 1988, artt. 3, § 1 e 8); per referendari
della Segnatura apostolica (Benedetto XVI, motu proprio Antiqua ordinatione, quo Supremi Tribunalis Signaturae
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possono  far  parte  di  organismi  collegiali  con  funzioni  consultive25;  possono  essere  invitati  a
partecipare  a  organismi  deliberativi26.  Possono  essere  titolari  di  uffici  stabili  che  comportano
partecipazione  vicaria  alla  potestà  di  giurisdizione,  nel  campo  del  governo  universale27,
dell’organizzazione giudiziaria28, dell’amministrazione dei beni temporali29. Possono essere deputati
allo svolgimento di funzioni di insegnamento autoritativo, come i docenti di scienze sacre30.
Se le statistiche mostrano ancora una limitata presenza femminile nelle istituzioni gerarchiche,
al pari del resto di quella laicale in generale, ciò è dovuto al perdurare di una prevalente mentalità
clericale che induce a preferire gli  ordinati  in sacris nell’esercizio delle funzioni pubbliche e a
considerare solo in via subordinata e sussidiaria il contributo degli altri fedeli, specialmente quello
delle  donne  (Zuanazzi  2017).  Per  superare  simili  resistenze  di  fatto,  peraltro,  non  occorrono
interventi di revisione normativa, ma semplicemente buone prassi nell’applicazione delle possibilità
già offerte dall’ordinamento di consentire una partecipazione più intensa delle donne31.
Per quanto concerne le restrizioni tuttora previste dal diritto, invece, occorre valutare se alla
base della differenza di  status si riscontri una  ratio oggettiva che sia adeguata alla natura della
materia  e  proporzionata  all’ampiezza  dell’esclusione,  così  da  poter  ritenere  che,  quantunque
rappresenti una disposizione inabilitante che costituisce un’eccezione al principio di tendenziale
equiparazione  tra  uomini  e  donne,  risulti  comunque  giustificata  dalla  effettiva  rilevanza  del
dimorfismo sessuale sulla capacità a esercitare determinate competenze32. Se, al contrario, non si
riscontri una motivazione ragionevole e congrua alla disparità di trattamento, occorre prendere atto
che si  tratta di  una ingiusta discriminazione che viola il  principio di piena partecipazione delle
donne alla missione della Chiesa e che richiede un necessario intervento dell’autorità competente,
diretto a modificare la disciplina e a ripristinare l’equità nei rapporti tra uomini e donne.
Certamente  non  appare  affatto  giustificata  la  disposizione  che  restringe  ai  viri  laici il
conferimento dei ministeri istituiti del lettorato e dell’accolitato33. Trattandosi di ministeri definiti
come propriamente laicali,  distinti  quindi  dai  ministeri  ordinati,  non sussiste  alcuna ragione né
teologica  né  ecclesiologica  per  escluderne  l’accesso  alle  donne  (Recchi  2000;  Boni  2004).
Apostolicae lex propria promulgatur, 21 giugno, 2008, art. 10, § 2); per i periti nelle cause canoniche (can. 1574
CIC).
25 Sinodo diocesano (can. 463, § 1, 5° CIC); consiglio pastorale diocesano (cann. 511-512 CIC); consiglio pastorale
parrocchiale  (can.  536  CIC).  Di  recente  è  stata  istituita  all’interno  del  Pontificio  Consiglio  per  la  cultura  la
Consulta femminile permanente (presentata alla stampa il 7 marzo 2017), composta da sole donne, con il compito di
fornire consulenze e pareri, oppure, su invito del Presidente, anche di presentare proposte.
26 Concili  particolari,  con voto solo consultivo (can.  443, § 4 CIC);  concilio ecumenico con ruolo definito dalla
suprema autorità della Chiesa (can. 339, § 2 CIC); sinodo dei vescovi  con ruolo definito dal romano pontefice
(cann. 344, 2°; 346, §§ 1-2 CIC).
27 Legati del Romano pontefice (can. 363 CIC); officiali della Curia romana (Pastor bonus, art. 9).
28 Giudice nei tribunali ecclesiastici locali (can. 1421, § 2 CIC); uditore (can. 1428 CIC); assessore al giudice unico
(can. 1424 CIC); promotore di giustizia e difensore del vincolo (can. 1435 CIC), notaio e cancelliere (can. 483, § 2
CIC).
29 Consiglio diocesano per gli affari economici (cann. 492-493 CIC); economo diocesano (can. 494 CIC); consiglio
parrocchiale per gli affari economici (can. 537 CIC); amministratore di altri beni ecclesiastici (cann. 1282; 1287, §
1 CIC); consigli di amministrazione degli Istituti diocesani e dell’Istituto centrale per il sostentamento del clero
(artt. 7 e 6 dei rispettivi Statuti approvati dalla CEI).
30 Nelle Università cattoliche e in altri istituti di studi superiori (can. 229, § 3 CIC; can. 812 CIC); nelle Università e 
facoltà ecclesiastiche (can. 818); nei seminari (can. 253 CIC).
31 Negli ultimi tempi si è registrato tuttavia un aumento delle assunzioni femminili nel personale degli organismi della
Curia romana e alcune donne sono state nominate anche Segretari di Dicasteri, in coerenza con l’invito del papa 
Francesco ad attribuire alle donne ruoli più incisivi (Discorso all’Unione Internazionale Superiore Generali, cit.). 
32 Le limitazioni alla capacità delle donne, costituendo delle eccezioni al principio generale, per giunta con effetti
inabilitanti, sono da sottoporre a interpretazione stretta, limitata alle sole fattispecie espressamente previste (can. 18
CIC).
33 Can. 230, §1 CIC. I ministeri laicali sono stati istituiti con il  motu proprio di Paolo VI Ministeria quaedam del 15
agosto 1972 che ha soppresso gli ordini minori e trasformato il lettorato e l’accolitato da tappe transeunti verso
l’ordine sacro a ministeri autonomi, che non richiedono un rito di ordinazione, ma solo di istituzione e possono
essere conferiti ai laici. Già il motu proprio riservava tuttavia questi ministeri ai soli uomini.
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L’incoerenza  della  norma emerge  a fortiori se  si  considera  come lo  stesso  canone che  riserva
l’investitura ai soli uomini riconosca nei paragrafi successivi che anche le donne, pur non potendo
ricevere l’istituzione formale, sono capaci di svolgere le attribuzioni materiali di questi ministeri ma
solo  in  via  precaria  o  di  supplenza34.  Per  una  promozione  autentica  delle  donne,  si  dovrebbe
prevedere non solo che possano svolgere di fatto queste funzioni, ma possano essere investite a
pieno titolo dei  ministeri  istituiti,  sia di  quelli  attualmente costituiti,  sia di  altri  che potrebbero
essere configurati proprio per valorizzare la specificità del contributo femminile alla missione della
Chiesa. 
Un’analisi più complessa, invece, richiedono le disposizioni che vietano l’accesso delle donne
ai ministeri ordinati. La piena comprensione di queste restrizioni richiederebbe una riflessione più
ampia  e  approfondita,  dal  punto  di  vista  teologico  ed  ecclesiologico,  in  merito  alla  natura  dei
ministeri ordinati e al loro fondamento, per poter argomentare la effettiva rilevanza del carattere
sessuato sulla capacità di ricevere il sacramento dell’ordine (Grillo 2017; Militello 2017; Noceti
2017 a). Essendo la presente trattazione dedicata ai profili giuridici, l’attenzione è volta a ragionare
sulla fonte della proibizione e sulla congruenza della disciplina stabilita in materia con i principi
essenziali  dell’istituzione  ecclesiale.  A  tal  fine,  si  può  anzitutto  distinguere  tra  le  diverse
disposizioni, valutando separatamente le motivazioni che giustificano il divieto nei confronti dei
distinti ministeri ordinati.
L’incapacità  delle  donne  a  ricevere  il  presbiterato  e  l’episcopato  è  una  regola  che  viene
tramandata  nella  storia  della  Chiesa  e  risale  alla  tradizione  più  antica35.  In  epoca  recente  la
preclusione è stata confermata dal magistero ordinario per rispondere ai dubbi sollevati di fronte
alle aperture al sacerdozio femminile introdotte nelle chiese della comunione anglicana, ribadendo
che la Chiesa non ha la facoltà di conferire alle donne l’ordinazione sacerdotale36. Gli argomenti
addotti a sostegno di questa dottrina si fondano principalmente sul dato storico del modo di agire di
Cristo, che non ha chiamato nessuna donna tra gli apostoli, e sulla prassi continuativa della Chiesa,
che  non  ha  mai  ammesso  le  donne  al  presbiterato  e  all’episcopato.  I  documenti  pontifici  non
affermano espressamente il carattere infallibile della dichiarazione, ma, richiamando la precedente
tradizione ecclesiale, la propongono come una dottrina da tenere in modo definitivo37. Interventi
successivi della Congregazione per la dottrina della fede vengono a precisare il valore di queste
pronunce,  sostenendo che si  tratta  di  una dichiarazione che conferma una regola costantemente
conservata e applicata dal magistero ordinario e universale, diretta ad affermare verità che, se pure
non siano comprese nella parola di Dio rivelata (de fide credenda), riguardano contenuti ad essa
connessi,  o  storicamente  o  logicamente,  e  quindi  ritenuti  necessari  per  custodire  fedelmente  il
deposito  della  fede (de fide tenenda)38.  Non si  tratta  pertanto di un dogma cui  i  fedeli  devono
34 Can. 230, §§ 2-3 CIC.
35 Di fronte  a  prassi  contrarie  affermate  nei  movimenti  dissidenti,  si  trovano ripetute  condanne delle  investiture
femminili e la riaffermazione, come un dato tradizionale e di per sé evidente, del divieto alle donne di assumere
funzioni sacerdotali (Constitutiones apostolicae, III, 9). Nella normativa attuale il divieto è contenuto nel can. 1024
CIC.
36 Paolo VI, lettera all’Arcivescovo di Canterbury Donald Coggan,  del 30 novembre 1975;  Congregazione per la
Dottrina della fede, dichiarazione Inter insigniores, 15 ottobre 1976; Giovanni Paolo II, lettera apostolica Ordinatio
sacerdotalis, 22 maggio 1994. L’incapacità viene ricordata da Giovanni Paolo II nella lettera apostolica  Mulieris
dignitatem, 15 agosto 1988, n. 26, e nella esortazione post-sinodale Christifideles laici, 30 dicembre 1988, n. 51.
Papa Francesco richiama la riserva del sacerdozio agli uomini nell’esortazione apostolica  Evangelii gaudium, cit.,
n. 104.
37 L’autorità della dichiarazione è indiretta, in quanto si fonda sulla tradizione anteriore presentata come indiscussa e
universale, e viene formulata in modo negativo, dato che non afferma che le donne sono incapaci di ricevere il
sacramento dell’ordine, bensì che la Chiesa non ha la facoltà di conferirglielo.
38 Congregazione  per  la  Dottrina  della  fede,  Responsum  ad  dubium  circa  doctrinam  in  Epist.  Ap.  Ordinatio
sacerdotalis traditam, del 28 ottobre 1995;  Nota doctrinalis  professionis fidei formulam extremam enucleans, 29
giugno 1998. La distinzione sul diverso grado di vincolatività delle dottrine del magistero per il diverso rapporto
con il deposito della fede, previsto nella formula della professione di fede e nel giuramento di fedeltà richiesto per
l’assunzione di determinati uffici approvata dalla Congregazione per la Dottrina della fede il 9 gennaio 1989, viene
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prestare un assenso di fede, ma di una dottrina che i fedeli hanno l’obbligo di accogliere e ritenere
fermamente39.
La fonte della disposizione che preclude alle donne l’accesso al presbiterato e all’episcopato si
trova dunque in un fatto normativo che viene ricondotto a un principio di diritto divino, in quanto
risulta dedotto dal comportamento di Cristo, secondo l’interpretazione che ne ha dato costantemente
la  tradizione ecclesiale.  Dal  punto di vista giuridico il  riferimento alla volontà istituzionale del
Fondatore  potrebbe  giustificare  la  richiesta  di  abilità  specifiche,  legate  anche  al  sesso,  come
necessarie per svolgere determinate funzioni gerarchiche. Del resto, si può notare come la recezione
dell’ordine  sacro  non  costituisca  oggetto  di  un  diritto  dei  fedeli,  dal  momento  che  il  suo
conferimento richiede la verifica nel candidato del possesso dei requisiti di vocazione e di idoneità
che lo rendano capace di svolgere il ministero per il bene dei fedeli40.
La questione tuttavia veramente cruciale è la spiegazione della ratio che giustifica l’esclusione
della  donna dal  sacerdozio.  Difatti,  i  pronunciamenti  del  magistero indicano come argomenti  a
fondamento di tale norma i soli dati storici del modo di agire di Cristo e della successiva prassi
ecclesiale, mentre non indicano ragioni sostanziali relative al rapporto tra il sesso e il sacramento
dell’ordine, che valgano a spiegare il perché sia riservato agli uomini. L’unico motivo di natura
teologica, che chiama in causa la capacità solo dell’uomo di rappresentare la  persona Christi nel
segno sacramentale, era stato indicato dalla  Inter insigniores come argomento più esplicativo che
dimostrativo, ma non è già più previsto dalla  Ordinatio sacerdotalis e nella riflessione dottrinale
suscita numerose perplessità, dato che non risulta neppure conforme alla concezione del ministero
ordinato che emerge nella dottrina del Concilio Vaticano II (Noceti 2015)41. Altre argomentazioni,
che nella teologia medioevale facevano riferimento alla supposta  condizione di  inferiorità  della
donna, sono considerate non più accettabili dallo stesso magistero42,  dal momento che risultano
palesemente contrarie al principio di pari dignità dei sessi43. La maggioranza delle fonti storiche, del
resto, si limita a ripetere il divieto in forma apodittica, come un dato tralatizio e un assioma di per sé
evidente, che non abbisogna neppure di alcuna dimostrazione.
Ma se  non  si  riesce  a  individuare  una  ragione  sostanziale  all’esclusione  delle  donne  e  al
fondamento della norma restano solo i fatti storici, questo argomento non è sufficiente di per sé a
considerare la  dottrina irriformabile  e  a  precludere una possibile  revisione futura.  È opportuno
recepita nella legislazione canonica con il  motu proprio  di Giovanni Paolo II Ad tuendam fidem del 18 maggio
1998, che modifica i canoni 750 e 1371 del CIC.
39 Mentre la negazione delle verità che formano la Rivelazione divina può costituire il delitto di eresia punito con la
scomunica latae sententiae (cann. 751 e 1364), invece il rifiuto di una dottrina da tenere fermamente costituisce un
delitto di opposizione alla dottrina della Chiesa, che viene punito con una sanzione (iusta poena puniatur) che
risulta eguale sia per il rifiuto delle veritates de fide tenenda del can. 750, § 2, sia per quello dei pronunciamenti del
magistero autentico del can. 752 CIC.
40 Can. 1025, §§ 1-2 CIC.
41 L’argomento viene tuttavia richiamato in modo breve e informale da papa Francesco, con l’invito a studiare meglio
la questione (Discorso all’Unione internazionale Superiore generali, cit.). E ancora viene ripreso in un recentissimo
articolo del Prefetto della Congregazione per la Dottrina della fede, apparso sull’Osservatore romano del 29 maggio
2018,  per  ribadire  il  carattere  infallibile  e  irriformabile  della  dottrina  dichiarata  nella  Ordinatio  sacerdotalis.
Peraltro,  a  parte  il  rinvio  sintetico  alla  formula  della  Inter  Insigniores  (l’essere  uomo è  indispensabile  per  la
rappresentazione  sacramentale  della  persona  Christi),  non  sono  indicate  ragioni  ulteriori  a  sostegno
dell’affermazione che l’impossibilità di ordinare le donne appartenga «alla “sostanza del sacramento” dell’ordine
(cfr. Denzinger-Hünermann, 1728)». Difatti, quest’ultima citazione si riferisce a un passo del Concilio di Trento
(Sessio  XXI,  Doctrina  de  communione  sub  utraque)  che  riguarda  la  potestas  Ecclesiae  circa  dispensationem
sacramenti Eucarestiae, ove si dice appunto che la Chiesa ha la facoltà di dettare norme nell’amministrazione dei
sacramenti salva eorum substantia, ma non tratta affatto del sacramento dell’ordine, né tanto meno asserisce che il
sesso del ricevente appartenga alla sostanza di quel sacramento.
42 Inter insigniores, I.
43 In  questa  prospettiva,  non  può  essere  condivisa  la  ragione  addotta  da  Tommaso  d’Aquino  per  giustificare
l’impedimento alle donne di ricevere l’ordine sacro: «Cum igitur in sexu femineo non possit significari aliqua
eminentia  gradus,  quia  mulier  statum  subiectionis  habet»  (Supplementum  Summae  Theologiae,  q.  39,  a.  1,
respondeo) (Grillo, 2017).
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infatti sottolineare che la volontà di Cristo cui viene fatto risalire il divieto, non si trova contenuta in
alcuna parola espressa, ma viene ricostruita a seguito di un ragionamento presuntivo44 che si basa
sull’indizio  storico  dell’avere  scelto  come  apostoli  solo  uomini.  Si  tratta,  in  definitiva,
dell’interpretazione  di  una  volontà  implicita,  frutto  a  sua  volta  di  un’opera  di  progressiva
comprensione del messaggio evangelico da parte della tradizione ecclesiale, che, da un lato, risente
dei limiti della capacità di conoscenza dell’intelletto umano, dall’altro, subisce i condizionamenti
culturali,  sociali  e  giuridici  di  una  determinata  ambientazione  storica.  Pertanto,  quantunque  la
norma  abbia  origine  divina  e  riguardi  le  strutture  costitutive  dell’istituzione  salvifica,  occorre
sottolineare come sia sempre possibile un migliore discernimento di questa disposizione, a seguito
dell’approfondimento non solo della consistenza e della dinamica effettiva degli eventi storici che
ne stanno a fondamento, ma anche dell’ermeneutica di tali dati in rapporto al contesto specifico in
cui si collocano45.
In una prospettiva diacronica di conoscenza progressiva del deposito della fede, quindi, si può
ritenere che i fatti normativi su cui si fonda la riserva agli uomini del sacerdozio potrebbero essere
oggetto di una diversa interpretazione, se nuovi e più accurati studi storici dovessero condurre a
valorizzare  maggiormente  la  presenza  e  il  ruolo  delle  donne tra  i  discepoli  di  Cristo46,  ovvero
riflessioni  teologiche  ed  ecclesiologiche  più  consapevoli  e  sensibili  alla  complementarità  del
maschile e del femminile nel mistero divino giungessero a riconoscere l’equivalenza delle donne
nella recezione del sacerdozio47. 
Considerazioni diverse, invece, possono essere svolte per il diaconato. Proprio l’analisi della
tradizione  ecclesiale,  infatti,  mostra  come fin  dai  tempi  apostolici  ci  siano  testimonianze  della
presenza di donne diacone (Perroni-Tragan 2017; Scimmi 2017 a) e in epoca successiva, con la
progressiva istituzionalizzazione dei ministeri, il diaconato femminile venga ricompreso nei ruoli
della gerarchia ecclesiale48.  Quantunque questo antico istituto sia poi  caduto in  desuetudine nel
corso del medioevo, nei documenti del magistero non si riscontra alcun divieto categorico in merito
al possibile accesso delle donne al diaconato, ma la questione viene lasciata in sospeso e rinviata a
successivi  approfondimenti,  mai  sinora  giunti  a  compimento.  Ancora  di  recente,  il  pontefice
Francesco ha istituito una Commissione con il compito di studiare le funzioni effettive rivestite
storicamente dal diaconato femminile, per definire il suo rapporto di distinzione o di somiglianza
con il diaconato maschile e valutare la possibilità di una sua re-istituzione49. 
Peraltro, la domanda sul possibile conferimento alle donne del diaconato non può risolversi
nella sola indagine storico-teologica circa le competenze assunte un tempo dal diaconato femminile,
ma deve estendersi a valutare in prospettiva più ampia la natura di questo ministero, in particolare il
suo fondamento nel sacramento dell’ordine e il rapporto con le funzioni sacerdotali, per giungere
poi a comprendere il ruolo proprio e originale che il diaconato, e in specifico quello femminile,
possa avere nella  Chiesa di  oggi (Noceti  2017 a).  In  proposito,  pare importante  sottolineare la
44 La presunzione come metodo di dimostrazione per inferenze logico-probabilistiche è compresa tra i mezzi di prova
del processo canonico e così definita: «rei incertae probabilis coniectura» (can. 1584 CIC).
45 Pure  le  disposizioni  di  origine  divina,  infatti,  sono soggette  a  un processo  di  progressivo perfezionamento  di
conoscenza, che rende inevitabilmente dinamiche le comprensioni che ne può avere la ragione umana, mano  a
mano che  riesce  a  svelare  il  mistero.  La  verità  affermata  dalle  autorità  della  Chiesa  nelle  coordinate  spazio-
temporali del cammino terreno è necessariamente una verità incarnata in categorie umane, suscettibile quindi di
essere sempre ulteriormente precisata a seguito di un affinamento nelle capacità di discernimento.
46 In questa direzione si possono già trovare interessanti contributi di una dottrina per lo più femminile, ma i risultati 
non paiono ancora avere raggiunto una evidenza decisiva. Si vedano le riflessioni successive nel § 2.1, in merito 
alla lettura storico-critica della questione femminile.
47 Anche in questa direzione i contributi sono prevalentemente femminili (Militello 2017).
48 Constitutiones apostolicae, VIII, 16-23.
49 L’intenzione  di  approfondire  la  questione  del  diaconato  femminile  “soprattutto  riguardo  ai  primi  tempi  della
Chiesa” viene annunciata da Francesco nel  Discorso all’Unione internazionale Superiore generali del 12 maggio
2016,  mentre  la  Commissione  di  studio  è  nominata  il  successivo  2  agosto.  Ad oggi,  tuttavia,  non  sono state
pubblicate notizie in merito ai lavori della commissione.
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specificità  del  ministero  del  diaconato  rispetto  agli  altri  ministeri  ordinati,  evidenziata  già  dal
concilio Vaticano II. Diversamente dal presbiterato, il diaconato è costituito “non ad sacerdotium
sed ad ministerium”, quindi il ministero del diaconato non è connesso a una funzione sacerdotale,
ma a una funzione di servizio del popolo di Dio, articolato nella triplice diaconia della liturgia, della
Parola  e  della  carità50.  Proprio  questa  distinzione,  nell’ambito  dell’unica  gerarchia  con  radice
sacramentale, consente di istituire un ministero del diaconato come grado autonomo e permanente51.
Ed è appunto questa autonomia che consente di conferire questo ministero anche a chi, come le
donne, sia tuttora escluso dalle funzioni del sacerdozio gerarchico.
Indipendentemente quindi dalle risposte che darà la Commissione di studio, se cioè l’antico
diaconato femminile fosse o meno analogo al diaconato maschile, una interpretazione dei ministeri
ordinati che sia conforme all’insegnamento del concilio Vaticano II potrebbe aprire al conferimento
del diaconato alle donne.  
2. La portata della “questione femminile” nella Chiesa
Per impostare correttamente la “questione femminile” nella Chiesa è necessario sottolineare come
una autentica valorizzazione delle donne richieda di affrontare il problema in modo più ampio della
sola definizione dei possibili ruoli e competenze che possono essere da loro assunte nell’ambito
della  comunità  e  dell’istituzione  ecclesiale.  La  questione,  infatti,  attiene  più  in  profondità  alla
comprensione della struttura interna del popolo di Dio e all’articolazione del principio di varietà
nella comune partecipazione al  sacerdozio di Cristo,  tra chierici  e laici,  tra uomini e donne. In
definitiva, occorre prendere atto che la “questione femminile” non riguarda solo le “pretese” delle
donne,  la loro rivendicazione di diritti  e cariche istituzionali,  ma coinvolge il  futuro dell’intera
Chiesa, la sua immagine e la sua missione.
Si  possono qui  tracciare  due  direzioni  di  metodo per  affrontare  tale  questione:  una  lettura
storico-critica e l’apertura all’alterità del femminile.
2.1. Una lettura storico-critica
È noto come le strutture istituzionali della Chiesa si siano evolute nel corso del tempo, subendo
importanti condizionamenti dal contesto sociale, culturale e giuridico in cui si sono sviluppate e
consolidate, come si è visto in merito all’evoluzione della condizione femminile. La consapevolezza
di questo sviluppo cronologico porta a riconoscere l’importanza del “ritorno alle radici”, ossia di
uno studio storico-critico che ricostruisca l’esperienza più antica di plantatio Ecclesiae delle prime
comunità cristiane, per ritrovare il modello originario ispirato ai principi più autentici, in quanto più
vicini alla traditio apostolica e al mandato evangelico.
Nell’epoca apostolica,  appunto,  gli  scritti  neotestamentari  attestano una concezione unitaria
della  comunità  dei  credenti,  che  viene  rappresentata  con l’immagine  dell’unico  popolo  di  Dio,
all’interno del quale tutti partecipano, in quanto rigenerati nel battesimo, alla dignità e alle funzioni
del  sacerdozio  di  Cristo,  senza  distinzioni  tra  diverse  classi  o  status di  fedeli  (Faivre  1984;
Gaudemet 1998; Neuner 2016; Zuanazzi 2017)52. Grazie a questa visione unitaria, nel periodo che
va dalle origini al III secolo i fedeli, sia uomini che donne, aderiscono ampiamente all’impegno di
diffondere  il  messaggio  evangelico  e  di  celebrare  il  culto,  assumendo  liberamente  una  grande
50 Costituzione  dogmatica  Lumen  gentium,  n. 29.  Questa  distinzione,  già  approvata  da  Giovanni  Paolo  II  nel
Catechismo della Chiesa cattolica (n. 875) viene recepita nel can. 1009 CIC da Benedetto XVI con il motu proprio
Omnium in mentem, del 26 ottobre 2009.
51 A seguito del concilio Vaticano II viene restaurato il diaconato permanente maschile come ministero stabile, non
finalizzato alla ricezione dei gradi ulteriori del sacramento dell’ordine, e aperto all’accesso degli uomini sposati
(Paolo VI, motu proprio Sacrum diaconatus ordinem, del 18 giugno 1967).
52 In proposito risulta perspicua la definizione in 1Pt 2, 7-9.
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varietà di ministeri su ispirazione carismatica, senza neppure la necessità di ricevere un incarico
ufficiale53.
In seguito, con il graduale perfezionamento dell’organizzazione delle comunità ecclesiali e la
loro  strutturazione  in  forma  gerarchica  sotto  la  direzione  del  vescovo  diocesano,  si  rafforza
l’istituzionalizzazione  dei  ministeri,  che  sono  maggiormente  definiti  nelle  funzioni  e  vengono
subordinati  al  controllo  dell’autorità  di  vertice,  per  cui  non  possono  più  essere  assunti
spontaneamente dai fedeli ma richiedono un apposito incarico54. Nella stessa epoca, si viene pure a
precisare la distinzione tra le due forme di investitura dei ministeri: la cerimonia di imposizione
delle mani in vista del servizio liturgico connesso principalmente all'offerta eucaristica, che viene
riservata al clero, e quella di istituzione con la parola per i servizi di altra natura, accessibili anche ai
laici, uomini e donne55. Successivamente, dal IV secolo, con il delinearsi della categoria dei chierici
come una classe di funzionari selezionati e preparati per lo svolgimento dei servizi ecclesiali, la loro
investitura viene preferita a quella dei laici, tanto che progressivamente i ministeri riservati all’ordo
clericorum si espandono e giungono a ricomprendere anche le funzioni che in precedenza erano
attribuite ai ministeri accessibili ai laici.  
Come si evidenzia da questo brevissimo excursus, nei primi secoli le donne, al pari degli altri
fedeli, avevano un’ampia possibilità di partecipare ai ministeri ecclesiali, ma questa loro capacità è
stata  un  po’ alla  volta  ristretta  nei  secoli  successivi  dagli  esiti  del  progressivo  sviluppo  delle
strutture ecclesiali: la configurazione monarchica del ruolo episcopale che accentra e subordina alla
propria autorità l’esercizio di tutti i ministeri; la definizione e sacralizzazione dei ministeri ordinati
riservati ai chierici; la contrazione dell’accesso dei laici ai ministeri istituiti, che vengono prima
sottoposti a una previa investitura e successivamente deferiti ai chierici; la caduta in desuetudine dei
ministeri  femminili.  Si  può  pertanto  ritenere  che  le  limitazioni  nell’attribuzione  dei  ministeri
ecclesiali  alle donne siano il  risultato di scelte di carattere politico in ordine all’organizzazione
istituzionale, senza al fondo che si possa intravvedere alcuna preclusione a priori, in base ai principi
che ispirano la partecipazione dei fedeli alla missione della Chiesa.
Anzi, una lettura critica delle fonti consente di superare molti pregiudizi,  incomprensioni o
stereotipi dovuti a una lettura andrologica della storia delle istituzioni ecclesiali e di giungere a
considerare il contributo attivo delle donne molto più intenso di quello che viene comunemente
creduto (Scaraffia 2016; Valerio 2016; Militello-Noceti 2017; Pelletier 2018). Per “vedere” questo
apporto,  tuttavia,  occorre  una  lettura  “al  femminile”,  che  sia  attenta  alla  presenza  delle  figure
femminili, spesso nascoste o date per implicito56, e al ruolo svolto dalle donne nella missione della
Chiesa, spesso misconosciuto e svalutato. E ancora, è necessaria una lettura che sappia collocare le
fonti  nel  contesto  socio-culturale  in  cui  sono  state  formate  e  quindi  riesca  a  rilevare  i
condizionamenti nel modo di riferire gli eventi ecclesiali che derivano, da un lato, da uno sguardo
prevalentemente androcentrico e, dall’altro, dalla condizione di inferiorità in cui erano relegate le
donne. Proprio per superare l’interpretazione di predominanza maschile data dalla tradizione, la
lettura deve estendersi a una pluralità di fonti,  non solo i testi canonici ufficiali,  ma ogni fonte
letteraria, epigrafica, artistica, in generale ogni testimonianza che sia rappresentativa della realtà di
53 Sono ministeri molteplici: missionari itineranti, profeti, maestri o dottori, dediti a opere di carità (At 8,4; 11, 19; 13,
1;  Rm 12, 3-5; 6-8;  1 Cor 12, 4-11; 14, 26-33;  Ef 4, 11).  Le funzioni dei cooperatori carismatici rivestivano una
rilevante importanza per l'espansione e il  consolidamento della dottrina cristiana,  come viene documentato nel
periodo postapostolico dalla Didaché (XI, 3-12; 13, 1-2).
54 Nelle Constitutiones apostolicae, risalenti alla fine del IV secolo, si sanziona come abusivo l’esercizio di funzioni
ecclesiali senza l’autorizzazione del Vescovo (II, c. 27) e si proibisce ai laici di svolgere «quamlibet sacerdotalem
functionem» (III, c. 10).
55 La distinzione è ricordata nella Traditio apostolica (218 ca), in merito all'istituzione delle vedove (10).
56 Significativa dell’invisibilità  delle  donne nelle  Sacre Scritture è  l’espressione usata nel  Vangelo di  Matteo per
calcolare i presenti nell’episodio della moltiplicazione dei pani e dei pesci: «senza contare le donne e i bambini»
(Mt 14, 21; 15, 38). L’assorbimento delle figure femminili deriva non solo dal predominio del sistema patriarcale,
ma anche dall’uso pseudo-inclusivo del linguaggio al maschile, che acquisisce una valenza generica, neutralizzando
la differenza di sesso (Pelletier 2018).
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vita  all’interno delle  comunità  ecclesiali  e  che  possa riportare  e  documentare la  partecipazione
effettiva delle donne.
2.2. L’apertura alla “alterità del femminile”
La “questione femminile”, come si è sottolineato, non è riducibile al piano meramente funzionale,
ma richiede la valorizzazione sostanziale della dimensione femminile quale carattere costitutivo
della natura umana che, nell’articolazione duale con la dimensione maschile, qualifica l’identità
delle  persone  e  le  dinamiche  delle  relazioni  interpersonali,  così  da  risultare  essenziale  nella
strutturazione della Chiesa come istituzione salvifica e come realtà di comunione. La dimensione
femminile appare pertanto una modulazione necessaria dell’essere fedele e dell’essere Chiesa.
In  questo  senso  possono  essere  lette  le  parole  del  pontefice  Francesco  che  chiedono  di
impostare la relazione tra l’uomo e la donna secondo «un nuovo paradigma, quello della reciprocità
nell’equivalenza e nella  differenza»57.  Tale  paradigma implica di riconoscere agli  uomini e alle
donne eguale dignità e pari possibilità di essere se stessi e di partecipare alla vita della comunità, nel
rispetto della irriducibile originalità di ciascuno e nella consapevolezza che la comunione si  articola
nelle dinamiche di reciproco completamento. Si vengono così a evidenziare tre principi essenziali
per la valorizzazione della donna: equivalenza, differenza e reciprocità.
Il principio di equivalenza non porta ad affermare una eguaglianza assoluta tra uomini e donne,
dal momento che il carattere sessuato ha una rilevanza ontologica nella struttura dell’essere umano,
cosicché il femminile e il maschile appaiono forme necessarie e differenti dell’esistenza personale.
Nondimeno,  la  comune  dignità  comporta  di  riconoscere  pari  valore  ed  eguali  capacità  nelle
condizioni fondamentali di creatura di Dio e di fedele in Cristo. Nel godimento delle situazioni
giuridiche soggettive connesse a queste posizioni, in quanto essenziali e proprie di tutte le persone a
prescindere dalla differenza di sesso, non sono possibili diversità di trattamento tra l’uomo e la
donna.
Per ambiti e aspetti ulteriori che attengono alla varietà di vocazioni e di funzioni nella Chiesa, il
dimorfismo sessuale può incidere sulle abilità riconosciute ai fedeli in un duplice senso: negativo e
positivo.  In  senso  negativo,  può  portare  a  restringere  la  capacità  delle  donne  ad  assumere
determinati incarichi o ministeri, nella misura in cui la differenza di sesso impedisca effettivamente
di essere titolari e di svolgere le relative competenze, senza tuttavia che questa diversità di ruoli
possa portare a svalutare l’apporto di ciascuno o a impedire la piena espressione di se stessi nel
cammino verso la meta suprema. In senso positivo, invece, può condurre a riconoscere alle donne
attitudini e capacità particolari e diverse da quelle degli uomini, così da attribuire loro la possibilità
di rivestire ruoli specifici58. 
Quest’ultimo profilo, che attiene al principio della differenza, è quello in cui si riscontrano
maggiori criticità in ordine a una effettiva promozione della donna nella Chiesa. Invero, a fianco del
silenzio dei codici, i pronunciamenti del Magistero diretti a delineare “l’originalità” o “il genio”
femminile suscitano non poche perplessità,  in quanto conducono a definire l’identità femminile
sulla base di alcuni caratteri considerati come tipici e ricondotti, in ultima analisi, alla capacità del
corpo muliebre di dare la vita59.  La maternità effettiva o potenziale viene così a plasmare l’essere
donna, connotandola di una speciale attitudine a “prendersi cura dell’altro” e su questa peculiare
57 «La relazione uomo-donna, dunque, dovrebbe riconoscere che entrambi sono necessari in quanto posseggono, sì, 
un’identica natura, ma con modalità proprie. L’una è necessaria all’altro, e viceversa, perché si compia veramente la
pienezza della persona» (Francesco, Discorso ai partecipanti alla plenaria del Pontificio Consiglio della cultura, 7 
febbraio 2015).
58 L’unica forma di vocazione specifica al femminile riconosciuta dal codice è l’ordo virginum (can. 604 CIC). Altre
esperienze si stanno tuttavia consolidando nella prassi pastorale (Scimmi 2017 b).
59 Giovanni Paolo II, lettera apostolica Mulieris dignitatem, 15 agosto 1988, n. 18; Id., Lettera alle donne, 29 giugno
1995, n. 9; Congregazione per la dottrina della fede, Lettera ai Vescovi della Chiesa cattolica sulla collaborazione
dell’uomo e della donna nella Chiesa e nel mondo, 31 luglio 2004, n. 13.
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disposizione vengono delineati anche i contributi specifici che le donne possono dare nell’ambito
delle relazioni umane e dei valori spirituali.
È indubbio che le donne possano avere queste caratteristiche, ma una immedesimazione rigida
dell’identità della donna con tali note presentate come tipiche e differenziali rispetto al maschile,
risulta certamente riduttiva, tanto della natura femminile, che ha potenzialità più ampie di quelle
indicate, quanto dell’originalità irriducibile di ciascuna persona, che non può essere omologata ai
tratti ritenuti essenziali del proprio sesso. Attribuire alle donne ruoli predeterminati sulla base di tale
presunta specificità, inoltre, significa restringere arbitrariamente la loro partecipazione al sacerdozio
comune e marginalizzare il loro contributo ai soli ambiti definiti come femminili, escludendole da
quelli supposti come maschili.
Ma vi è di più. L’identità della donna che viene rappresentata è quella elaborata da un pensiero
androcentrico, secondo schemi di differenziazione da una identità maschile non definita ma data per
presupposta come un termine di riferimento assoluto; un’immagine, quindi, che se anche raggiunge
vertici  di  sublimazione  dell’essere  donna  (o  forse  proprio  per  questo60),  resta  comunque  una
teorizzazione  astratta  e  incompleta,  ben  lontana  dal  rispecchiare  le  donne  reali  con  le  loro
aspirazioni e capacità concrete. Perché si possa cogliere e valorizzare la dimensione femminile è
necessario dare voce alle donne, consentire loro di esprimere se stesse, in condizione di pari libertà
rispetto all’uomo.
I contributi specifici che le donne possono dare alla Chiesa non sono quelli che derivano da una
dimensione femminile ipotizzata  a priori, ma quelli che effettivamente le donne sanno realizzare
nelle multiformi e potenzialmente infinite diverse espressioni della loro vocazione cristiana animata
dal soffio della grazia. Di fatto, la storia e l’attualità della vita delle comunità ecclesiali mostrano
una grande varietà di contributi originali e competenti delle donne, attuati nei più vari ambiti della
missione  salvifica:  dagli  studi  biblici,  storici  e  teologici,  alla  spiritualità,  all’apostolato  e
all’assistenza,  ricorrendo  anche  a  diverse  tipologie  di  associazionismo  laicale  o  religioso  che
promuovono  una  grande  ricchezza  e  varietà  di  carismi  con  nuovi  modelli  di  organizzazione
(Militello - Noceti 2017).
Per  lasciare  spazio  alla  differenza  e  riconoscere  l’alterità  del  femminile,  pertanto,  occorre
interrompere la mentalità andrologica, che finora è risultata preminente e che ha condotto a ideare e
conformare l’istituzione gerarchica sul linguaggio e sulla simbologia al maschile, e cominciare a
considerare  la  dimensione  femminile  come  un  potenziale  di  ricchezza  per  la  stessa  plantatio
Ecclesiae,  così  da  sviluppare  forme  inclusive  di  organizzazione  del  popolo  di  Dio,  che  siano
veramente aperte a valorizzare la differenza di sesso (D’Arienzo 2018).
In  ultima  analisi,  ciò  che  ancora  attende  di  essere  pienamente  riconosciuto  e  attuato  è  il
principio di reciprocità  tra  la dimensione femminile e la dimensione maschile  nella Chiesa.  La
reciprocità  è  inscritta  nella  natura  della  creatura  umana  non  solo  in  riferimento  all’identità
relazionale della persona, che si scopre uomo di fronte alla donna, ma anche all’immagine stessa del
divino  che  si  rispecchia  nella  mutua  interrelazione  tra  uomo  e  donna  (Brancatisano  2005).  Il
femminile  e  il  maschile  sono  dimensioni  diverse  della  medesima  natura  di  persona  che  sono
ordinate l’una all’altra e che realizzano nell’interazione vicendevole il perfezionamento del bene di
ciascuna. La reciprocità implica quindi di riconoscere l’identità dell’altro come complementare alla
propria e di  considerare la diversità delle due come necessaria per l’arricchimento vicendevole.
Questa  relazionalità  duale,  proprio  perché  reciproca,  va  considerata  in  senso  bidirezionale,  tra
femminile e maschile e viceversa, non in senso unidirezionale, come nei precedenti documenti del
Magistero, che pensano il ruolo della donna in rapporto a quello dell’uomo, mentre l’uomo appare
come un soggetto compiuto in se stesso. La dimensione maschile, al pari di quella femminile, non è
assoluta, né può pretendere di assumere l’interezza della missione salvifica, in quanto uomini e
donne concorrono in modo paritario al sacerdozio comune, ciascuno secondo la propria vocazione.
60 Il «ricorso al registro del sublime per celebrare la straordinarietà del femminile» si presta «a fare da paravento a una
gerarchia dei sessi, nella migliore delle ipotesi condiscendente, nella peggiore umiliante» (Pellettier 2018, 52).
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Di conseguenza,  la  reciproca complementarità  tra  femminile  e  maschile  risulta  il  principio
strutturale e dinamico della comunione ecclesiale, un sistema di rapporti interpersonali che non va
impostata in forma statica, con ruoli fissi e predefiniti per i diversi soggetti, ma deve risultare un
quadro mobile,  aperto all’apporto originale  e creativo di  ciascuno,  così  da valorizzare l’alterità
come potenziale di arricchimento e di sviluppo della comunità. Tale modello di comunione trova
significativamente il suo paradigma fondamentale nella comunione coniugale, che a sua volta si
fonda sull’immagine dell’amore divino61. Come nel matrimonio la deditio vicendevole degli sposi,
conformata  alla  logica  del  dono di  sé,  integra  nell'una caro le  diversità  personali  e  fonda una
relazione duale diretta al perfezionamento del bene di ciascuno nel bene di entrambi (Zuanazzi
2014), parimenti nella comunione ecclesiale i rapporti di mutua valorizzazione e di accoglienza
reciproca tra i diversi carismi e ministeri, che sono espressione dell’originalità della vocazione di
ciascuno, consentono di realizzare più compiutamente la varietà delle membra del corpo mistico di
Cristo e potenziano la comune missione di salvezza.
L’alterità del femminile risulta quindi una risorsa indispensabile da promuovere nella comunità
ecclesiale,  non solo perché le  donne possano essere  protagoniste  effettive dell’incarnazione del
messaggio evangelico, ma perché la Chiesa come popolo di Dio possa essere autenticamente se
stessa.
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